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Resumo
Este artigo analisa algumas questões exegéticas propostas por Marcela e Hedíbia para 
Jerônimo. Elas questionam sobre a diferença entre o Evangelho de João, no capítulo 20, 
e o Evangelho de Mateus, no capítulo 28. Ambas viúvas oriundas da aristocracia romana, 
que viveram entre o final do século IV e a primeira metade do século V, perguntam sobre 
exegese bíblica. São questões que marcam as fronteiras do processo de consolidação do 
papel da mulher no Cristianismo.
Palavras-chave: Mulheres no Cristianismo; exegese bíblica; matronas romanas cristãs.
AbstRAct
This article examines some exegetical questions proposed by Marcela and Hedíbia to Jero-
me. They ask about the difference between the Gospel of  John chapter 20 and the Gospel 
of  Matthew chapter 28. Both widows from the Roman aristocracy, who lived between the 
end of  the IV and the first half  of  the V century. A.D., they ask about Biblical exegesis, 
are the questions who marker the board of  consolidation process of  the role of  women 
in the Christianity.
Keywords: Women in Christianity, biblical exegesis; Christians matron Roman.
Resumen
Este artículo examina algunas cuestiones exegéticas propuestas por Marcela y Hedíbia 
a Jerome. Preguntan acerca de la diferencia entre el Evangelio de Juan, capítulo 20 y el 
Evangelio de Mateo, capítulo 28. Ambos viudas procedentes de la aristocracia romana, que 
vivió entre el final de la IV y la primera mitad del siglo V. A. D., preguntan acerca de la 
exégesis bíblica, son cuestiones que marcan los límites del papel de la mujer en el proceso 
de consolidación en el cristianismo.
Palabras clave: Mujeres en Cristianismo; exégesis bíblica; matronas romanas cristianas.
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Introdução
A vontade das mulheres de estudar profundamente as Sagradas Es-
crituras, no mundo romano, desde o século IV, não é um ato excepcional, 
como se pode supor em um primeiro momento. Há um número relevante 
de pesquisas que constatam como as mulheres desempenharam um papel 
significativo, desde o grupo de Jesus, nas primeiras comunidades apostólicas, 
até a consolidação do cristianismo no mundo mediterrâneo (ALEXANDRE, 
2003, p. 24-78; PRINZIVALLI, 2007, p. 35-53). Um outro aspecto que não 
surpreende é o fato de uma mulher dedicar-se à exegese bíblica, no recorte 
histórico que nos propomos aqui, porque as mulheres, mesmo que conside-
radas marginais e invisíveis socialmente e na vida pública, se fazem presentes 
em âmbito literário, lugar privilegiado onde se manifesta a marginalidade por 
meio de expressões limítrofes em relação a um comportamento entendido 
como norma. Assim, se elas não estão totalmente inseridas no padrão nor-
mativo, impera o silêncio ou a constância de discursos muito generalistas e 
abstratos, sendo então necessário fazer uma distinção entre a representação 
literária e a realidade histórica (ARAGIONE, 2013, p. 15).
A realidade histórica relativa à consolidação do Cristianismo no mundo 
romano tem sido revista em diferentes aspectos. Há uma historiografia es-
pecífica dedicada a entender o plural mundo romano, um território enorme, 
com diferentes línguas, situações sociais e econômicas. Mazzarino vê nesse 
mundo novos vetores sociais, que despontam com muita força: as mulheres 
da alta sociedade romana, denominadas clarissimae feminae. A conversão fe-
minina de alto extrato social romano é apenas um lado do contexto em que 
ocorre a conversão de grande parte do Império. Fiéis provenientes das classes 
elevadas; ricas esposas de senadores, de cavaleiros, de libertos, as matronas 
viúvas e as virgens engrossaram as estatísticas das conversões, as “minorias 
criativas” (MAZZARINO, 2010, p. 404).
Historicamente, abordar o problema da mulher no mundo romano é 
entrar em um ambiente bastante complexo, visto que a maior parte da do-
cumentação está marcada por estereótipos dos comportamentos femininos 
descritos, muitas vezes, por meio de narrativas lendárias e tópicos típicos 
da composição retórica antiga. Além disso, não podemos esquecer de que 
pode também se constituir um problema do modo como a história tem sido 
escrita. A análise retórica tem demonstrado o quanto os discursos que tratam 
de mulheres se constituem, predominantemente, mais em representações ela-
boradas pelo autor do texto do que propriamente uma análise fiel do papel 
social, econômico e político das próprias mulheres. É a História das Mulheres 
que tem enfatizado que os relatos históricos que apresentam uma rígida 
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distinção dos papéis entre “espaço público masculino” e “espaço privado 
feminino” são idealizações das posições conservadoras, discursos que tem 
sido desmontados quando se considera na análise a documentação epigráfica 
e a papirológica (ARAGIONE, 2013, p. 15).
 Do ponto de vista da história da leitura, estudos têm demonstrado 
que, desde o início do Império de Roma, o público de leitores é bastante 
heterogêneo e os estudos, assim como as práticas de leituras, foram exercidos 
também por pessoas instruídas que os apreciavam. Práticas que expõem um 
grupo definido por Cavallo (2002) como “leitores habituais”, que não apenas 
nutriam a paixão pelo estudo e leitura, mas, também, consumiam livros de 
boa qualidade. Por outro lado, há também a existência de práticas de estudo, 
para pessoas que não queriam ou não podiam frequentar as escolas, mas que 
se reuniam para estudar. Pessoas de certa cultura, de nível social privilegiado, 
que podiam aprender a escrever segundo os preceitos da retórica. As mulheres 
instruídas, oriundas das classes abastadas, se constituíram em uma realidade 
comum, tanto que elas eram as “únicas pessoas a quem se podiam pedir 
novos livros emprestados para transcrição” (BROWN, 1990, p. 304); leitoras 
vorazes, capazes de saber de memória os textos sacros. Enfim, um contexto 
no qual as mulheres têm acesso ao estudo, e a opção de fazê-lo contratando 
alguém como mestre de orientação espiritual direta. Jerônimo é apenas um 
dos exemplos mais ilustres que temos, cuja trajetória inclui a atividade didática 
e condução espiritual de homens e mulheres da elite romana.
 Jerônimo viveu um período de sua vida na cidade de Roma (382-385), 
quando trabalhou como secretário do Papa Dâmaso, e passou a frequentar o 
que ficou conhecido como o “Círculo do Aventino”, que, na verdade, era um 
grupo de mulheres que se reunia na casa de uma viúva de nome Marcela, 
localizada em um bairro da cidade de Roma, cujo nome é Aventino. A sorte 
contemplou o jovem monge – com aproximadamente trinta e cinco anos, 
mas com uma reputação de exegeta primoroso – e fez com que o pontífice 
o nomeasse para um cargo de confiança. Por sua fama, fora também convi-
dado por nobres matronas a ser o guia espiritual do grupo que congregava 
mulheres da mais alta sociedade romana. Elas eram cultas e versadas na língua 
grega. Então, o mestre ensinou sobre as Escrituras, e os elevados caminhos 
espirituais. Dentre as várias atividades pedagógicas, incentivava a leitura do 
texto sagrado em sua pureza original, por meio do grego e, possivelmente, 
também do hebraico (BROWN, 2014, p. 360-380; TURCAN, 1968, p. 262). 
Assim, sabemos, por meio do epistolário de Jerônimo, sobre algumas mu-
lheres que não eram pessoas comuns – tampouco as cartas trocadas foram 
comuns. Jovens ou não, elas proporcionaram-lhe a possibilidade de defender 
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as suas ideias e fazê-las circular para o público leitor. Elas foram mais do 
que destinatárias, ou mesmo objeto das suas obras. Muitos dos seus escritos 
foram idealizados, comissionados, redigidos e estudados, de modo a propor 
um modelo de gênero feminino (MORETTI, 2013, p. 162; CONSOLINO, 
1986, p. 273-306).
A significativa correspondência de Jerônimo com mulheres, com exceção 
de alguns pequenos bilhetes, são tratados morais e estudos exegéticos: as duas 
cartas para Fabiola explicam o sentido alegórico da vestimenta sacerdotal 
hebraica (JERÔNIMO, Epistola 64)1 e discorre sobre as etapas dos filhos de 
Israel no deserto (Epist. 78); para Princípia, faz uma exposição do Salmo 44 
(Epist. 65); para Algásia, também escreve uma carta esclarecendo sobre onze 
questões dos Evangelhos e das Cartas Paulinas (Epist. 121).  Marcela é destinatária 
de várias correspondências. O próprio Jerônimo, em sua obra “os homens 
ilustres” (GIROLAMO, 2000, p. 201) – na qual dedica a si próprio o último 
capítulo, de número 135 – apresenta a sua obra e informa que, das dezesseis 
cartas, dez tem como objeto a Sagrada Escritura, e foram remetidas à viúva 
de caráter decidido e inteligência concreta, que ele reuniu em um único li-
vro, ao qual denominou “Cartas para Marcela”. Trata-se de um conjunto que 
revela  intensidade, diálogo de alto nível e aprendizado relativo à tradução e 
interpretação de várias passagens do Antigo Testamento: Sobre os dez nomes 
com que Deus é designado entre os hebreus (Epist. 25); Algumas palavras litúrgicas 
do hebraico (Epist. 26); Sobre o diapsalma (Epist. 28); As palavras ephod e teraphim 
(Epist. 29); Exegese do Salmo 126 (Epist. 34);  Sobre o comentário de reptício Autun 
sobre o Cântico dos cânticos (Epist. 37). Cartas que tratam sobre interpretações 
do Novo Testamento, tais como: Sobre as correções do Novo Testamento (Epist. 27); 
Contra a propaganda montanista (Epist. 41; e a carta Sobre o pecado imperdoável 
contra o Espírito Santo. Os erros de Novaciano (Epist. 42), e a pequena polêmica 
na carta A propósito de Onaso: Sátira contra um detrator (Epist. 40). Interessantes 
são também as três cartas que descrevem a vida individual e exemplar das 
mulheres do círculo dirigido por ele: Sobre a morte de Lea (Epist. 23); Sobre 
a vida de Asela (Epist. 24); e Elogio da conversão de Blesila, filha de Paula (Epist. 
38). Já na carta intitulada Sobre cinco questões do Novo Testamento (Epist. 59), 
Marcela questiona as fontes e suas respectivas validades. Frequentemente, o 
mestre responde à sua discípula, e nem sempre as respostas contemplam os 
textos evangélicos na íntegra, mas se constituem de pensamentos, discussões 
e elaborações. Um exemplo do diálogo epistolar entre ambos, justificando as 
traduções do texto grego para o latim, especificamente sobre as correções do 
1  Doravante, suprimiremos o nome de Jerônimo e abreviaremos Epístola, seguindo a norma tradicional 
para obras clássicas.
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texto do Novo Testamento, escrita possivelmente em 384, revela que Marcela 
pergunta sobre a correção de alguns passos do texto evangélico (Epist. 27). 
Turcan (1968, p. 268) faz saber que a própria Marcela organizou determina-
dos textos e submeteu à supervisão do seu mestre, haja vista a controvérsia 
estabelecida entre Jerônimo e Rufino sobre Orígenes (SIQUEIRA, 2004, 
p. 175). Enfim, ela é, mais do que uma colaboradora, uma supervisora do 
trabalho (Epist. 28,1).
No século IV, o cristianismo marca a difusão de uma literatura oral, 
com raízes profundas na literatura escrita, e que, em parte, é destinada à 
circulação por meio de uma cultura escrita, especialmente a epistolografia. 
As cartas ocupam um lugar privilegiado para a expansão da mensagem do 
Cristo. Basta que pensemos no apóstolo Paulo. A forma epistolar, de certa 
maneira, é um quadro que emoldura o tratado teológico ou o tratado moral. 
Assim sendo, o destinatário explícito conta pouco – ou até quase nada – não 
porque não exista um público, mas porque ele é o próprio corpo da Igreja, 
que se nutre do gênero epistolar. A epistolografia oferece uma variedade 
significativa de conteúdos e modos de composição, sendo escrita como tra-
tados, sermões, espelho da vida cotidiana, mensagem de amizade, confissão. 
Todos eles elaborados por meio de diferentes níveis estilísticos. E as cartas 
de Jerônimo merecem atenção, por conter um valor literário alimentado por 
quadros lívidos e lampejantes do cotidiano (LA PENNA, 2006), além de ser 
um marco na tradução dos textos sacros.
Os vários diálogos e a comunicação envolvendo traduções, versões, 
correções de palavras, colocam-nos em um cenário composto por problemas 
relativos à conversão de palavras hebraicas, envolvendo as várias versões dos 
textos sagrados. Havia vários textos em circulação; fragmentos de textos cir-
culavam como as versões: da Septuaginta, de Áquila, de Símaco e de Teodócio, 
os quais são mencionados por Orígenes em Hexapla. Além disso, desde o 
século II, havia vários locais, tanto na península itálica quanto nas províncias 
africanas, onde a língua grega era pouco conhecida, e as comunidades cristãs 
não falavam este idioma. Isto fez com que surgisse a necessidade de verter a 
Sagrada Escritura do grego para o latim. Antes de Jerônimo terminar o seu 
ardoroso trabalho de tradução da Bíblia – que ficou conhecido como Vulgata 
(XAVIER, 2010, p. 219-227) – vários textos traduzidos do grego para o latim 
circulavam.  Aqueles encontrados na Península Itálica ficaram conhecidos 
como Vetus latina (termo que pode ser traduzido como “antiga tradução 
latina”). Na África, do mesmo modo, circulava um conjunto de escritos, os 
quais são denominados como Vetus Afra (do mesmo modo, “antiga tradução 
africana”). Ambas versões continham traduções muito diversificadas, muitas 
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vezes discordantes entre si, mas que circulavam nas comunidades cristãs.
As diferenças entre os vários textos, inclusive os italianos da Vetus 
Latina e os textos africanos da Vetus Afra, influenciaram muito nas inú-
meras controvérsias teológicas e nos debates estabelecidos entre as várias 
correntes interpretativas. Estes temas, muitas vezes, se sobressaem na obra 
de Jerônimo2, especialmente na época das traduções dos textos bíblicos para 
a composição da primeira versão bíblica vertida dos textos antigos para a 
língua latina. Todas essas questões nos colocam em um ambiente muito 
plural, onde o conhecimento de idiomas, a produção textual, a elaboração e 
confecção de livros, enfim, a produção de uma cultura escrita, possibilitam 
entrever, mesmo que de modo sutil, a movimentação de mulheres partícipes 
também da elaboração exegética e da busca pela correta interpretação dos 
textos sagrados, estabelecendo problemas semânticos muitas vezes colocados 
por meio da composição retórica própria do mundo antigo.
mulheres e exegese de João (20, 17) e mateus (28,9) nas cartas 
de Jerônimo: maria madalena em foco.
Em aproximadamente 394, Jerônimo envia sua resposta a uma carta 
da matrona romana, e não deixa de falar de si próprio: “Me provocas com 
difíceis perguntas e, questionando-me, estimulas minha inteligência entor-
pecida pelo ócio” (JERÔNIMO, Epistola 59, 1). A remetente é Marcela3, 
mulher oriunda da alta sociedade romana, que escreve indagando sobre cinco 
questões do Novo Testamento, instigando o estudioso a interpretar cuida-
dosamente as Sagradas Escrituras. Conforme exposto acima, sabemos que 
esta mulher foi uma das grandes interlocutoras desse importante pensador 
cristão da Antiguidade Tardia. Do conjunto de epístolas de Jerônimo, que 
contém cento e cinquenta e quatro cartas (Cf. JERONIMO, 1993), dezessete 
foram remetidas para ela, além daquelas em que ela aparece indiretamente. A 
correspondência trocada entre Marcela e Jerônimo foi variada, destacando-
-se vários estudos de fundo teológico, debates cujo foco são traduções dos 
antigos textos bíblicos compostos em língua hebraica. Para quem analisa o 
2 Utiliza-se aqui diferentes versões da obra de Sofrônio Eusébio Jerônimo (347-420), todos constantes 
da bibliografia final, sobretudo o texto latino do Corpus Scriptorum Ecclesiasticoum Latinorum – CSEL, 
cujos volumes têm sido disponibilizados virtualmente, por exemplo, no blog de Roger Pearse, que 
disponibiliza documentos patristícos e sobre antiguidade em http://www.roger-pearse.com/we-
blog/2009/10/24/list-of-csel-volumes-at-google-books/; da Universidade de Salzburgo, que pode 
ser consultada em http://www.csel.eu/?id=19 ; e o site da University of  Wisconsin, no projeto The 
Monastic Manuscript Project, dedicado ao estudo de textos antigos e medievais relativos à vida monástica 
em http://www.earlymedievalmonasticism.org/Corpus-Scriptorum-Ecclesiasticorum-Latinorum.html.
3 A principal fonte de informação de Marcela é, sem dúvida, Jerônimo, mas é possível também encontrar 
no verbete Marcella na PLRE I, p. 542, conforme bibliografia final.
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epistolário jeronominiano, fica evidente que ambos partilharam o amor pelos 
estudos bíblicos e a exegese bíblica, particularmente, enviesados pelo pro-
fundo interesse nos diferentes idiomas em que foram compostos os textos 
sagrados tanto do Antigo quanto do Novo Testamento.
Os muitos assuntos presentes nas cartas de Jerônimo para Marcela – visto 
que não há qualquer registro documental composto por ela – permitem que 
a investigação sobre ela seja feita por meio dos escritos de seu interlocutor. 
Além das cartas que ele enviou para ela e publicou posteriormente. A missiva 
escrita possivelmente no ano de 413, pouco após a morte da viúva, enviada 
para uma jovem que viveu com a matrona até a morte dela, revela: “Com 
frequência e insistentemente me pedes, virgem de Cristo Princípia, que reúna 
em uma carta a memória da mulher santa”(Epist. 127,1). Trata-se do elogio 
fúnebre de Marcela, no qual ele apresenta uma pequena biografia, repleta de 
memórias pessoais, compostas meticulosamente com todos os ingredientes da 
composição memorialista: autojustificação, elementos saudosistas, cuidadosa 
apologia do vivido, como se lê neste trecho: “Para ti, querida Marcela, ou 
melhor minha, ou, para falar verdadeiramente, nossa, glória insigne de todos 
os santos e especialmente da cidade de Roma” (Epist. 127,1). Deixando de 
lado todas as regras retóricas sobre como tratar da ilustre família, do sangue 
nobre e da descendência de cônsules e prefeitos do pretório, passa a elogiá-la 
por aquilo que era exclusivamente dela: “Pelas divinas Escrituras sentia um 
fervor inacreditável” (Epist. 127,4). Enfim, quanto à vontade de saber sobre os 
textos bíblicos, temos várias situações narradas pelo monge: “Tu, absortas em 
teus tratados, não me escreves sobre nada, a não ser para torturar e obrigar-
-me a revirar as Escrituras” (Epist. 29, 1). Mas também reconhece que, “além 
do mais, tu dominas perfeitamente as Escrituras” (Epist. 41,4). A análise da 
correspondência de Jerônimo demonstra que nossa matrona se interessou por 
inúmeros temas relativos aos estudos bíblicos e exegéticos, assim como pelas 
várias controvérsias relativas às várias traduções em circulação naquela época.
É instigante a vontade dela de entender as diferentes abordagens dos 
evangelhos de João (20,17) e Mateus (28,9), ao narrarem a aparição de Jesus 
para Maria Madalena:
Me perguntas, em quarto lugar, como é que no evangelho de João diz-se de Maria Ma-
dalena depois da ressurreição: Não me toques, pois ainda não subi ao Pai; e em Mateus, ao 
contrário, escreve-se que as mulheres abraçaram os pés do Salvador. É claro que não 
é o mesmo tocar ou não tocar os pés do Senhor depois da ressurreição. (Epist.59,4)
Muito possivelmente, Marcela quer saber sobre as diferenças entre as nar-
rativas dos dois apóstolos: como, em um ponto de vista, não se pode tocá-Lo; 
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enquanto que, no outro, Ele é tocado pelas mulheres? Das várias indagações 
possíveis para esta questão – como, por exemplo, por que eram as mulheres 
que ali estavam? Ou mesmo por que serem as primeiras testemunhas? – ela 
coloca o problema sobre o contato e a aproximação daquele que há pouco 
morrera. De todos os sentidos: visão, audição, paladar, olfato, ela observou o 
tato. A resposta de Jerônimo contempla vários elementos informativos:
Maria Madalena é aquela de quem o Senhor expulsou os sete demônios, para que, de 
onde abundou o pecado sobreabundasse a graça. Porém, como ela confundiu o Senhor 
com o jardineiro, e falava com Ele como com um homem, e buscava entre os mortos 
aquele que estava vivo, com razão ouve: Não me toques. O sentido é este: “não mereces 
abraçar os meus pés, nem me adorar como o Senhor, nem pegar os pés de quem não 
acredita que haja ressuscitado. Para ti, ainda não subi ao meu Pai”. Ao contrário, as 
outras mulheres que tocam seus pés confessam ao Senhor e merecem abraçar os pés 
daquele que firmemente acreditam que subiu ao Pai. E ainda a mesma mulher, mencio-
nada nos diversos evangelhos, que abraçou os pés do senhor e que não os abraçou, a 
solução é fácil, pois pode ser corrigida no princípio como incrédula e não ser repelida 
posteriormente a que havia corrigido o seu erro com a confissão” (Epist., 59, 4).
A resposta tem como base argumentativa a fé e a crença na ressurreição, 
fazendo de Maria de Magdala uma figura de pouca fé. Argumento este já 
utilizado em uma outra carta endereçada para a viúva Paula (Epist. 39), prova-
velmente escrita em novembro de 384, cujo objetivo é proporcionar consolo 
à mãe desesperada e inconformada com a morte prematura da filha Blesila:
“Assim fez Maria Madalena. E, quando reconheceu a voz do Senhor que a chamava e 
ajoelhou-se aos seus pés, teve de ouvir: Não me toques, porque ainda não subi ao meu Pai4. 
Quer dizer, “não merecem tocar o ressuscitado, aqueles que consideram-no morto no 
sepulcro” (Epist. 39, 6).
Enfim, o interesse pela análise exegética, por parte de Marcela, demons-
tra o quanto a viúva levantava questões relativas ao texto bíblico, exigindo 
explicações mesmo sobre o esclarecimento de um termo hebraico, ou sim-
plesmente transcritos nas versões bíblicas. Dedicava-se, deste modo, a uma 
difícil ciência, apanágio quase que exclusivamente masculino (GIANNA-
RELLI, 2002, p. 3). Ela demonstrou ser muito competente, tanto que, com 
a partida de Jerônimo de Roma, passou a resolver os problemas exegéticos 
e interpretativos para as suas companheiras, e até mesmo para clérigos, 
bastando recordar a carta que Paula e sua filha Eustáquia escreveram para 
Marcela, convidando-a para se juntar a elas em Belém, na Terra Santa, quando 
atribuem a ela o título de Mestra (Epist. 46, 1).
4  Clara referência à João 20,17.
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Uma outra viúva, de nome Hedíbia5, que viveu na Gália, escreveu uma 
carta propondo doze questões6 sobre as divergências dos relatos evangélicos 
e o episódio da ressurreição. Jerônimo responde a ela, possivelmente no ano 
de 407 (Epist. 120, I-XII). A terceira pergunta está assim formulada: “Qual é 
a causa de os evangelistas narrarem coisas diferentes sobre a ressurreição e as 
aparições do Senhor?” (Epist. 120, III). A resposta envolve a questão da hora 
da ressurreição – se ocorreu pela tarde ou de madrugada – dando a entender 
que a interlocutora teve acesso a uma versão do Evangelho de Marcos que 
Jerônimo descarta, porque não aparece nos Evangelhos e, segundo ele, rara-
mente consta no capítulo final nos códigos gregos “livros da Grécia” (ARNS, 
2007, p. 62). Ele resolve, então, a dúvida. Ou seja, que “segundo Mateus, 
ressuscitou na tarde de sábado, e segundo Marcos, apareceu para Maria Ma-
dalena na manhã de domingo. Que é o que também o evangelista João dá a 
entender ao expor que Jesus foi visto na manhã do dia seguinte”. (Epist. 120, 
III). A quarta pergunta está assim formulada: “Como é que, segundo Mateus, 
Maria Madalena viu o Senhor ressuscitado na tarde do sábado, enquanto o 
evangelista João disse que era manhã do primeiro dia após o sábado, quando 
estava chorando junto ao sepulcro?” (Epist. 120, IV). O destaque aqui está 
dado ao período da ressurreição. Além da interessante interpretação ofe-
recida, Jerônimo aproveita para discorrer sobre a sua tradução dos termos 
relativos à madrugada, noite, etc., além de esclarecer sobre as várias Marias 
que aparecem nos Evangelhos. Mas, a especificidade do tema é apresentada 
na quinta questão, assim colocada: “Como é que, segundo Mateus, era a tarde 
de sábado quando Maria Madalena, junto com a outra Maria, abraça os pés 
do Salvador; enquanto que, segundo João, foi na manhã do domingo que 
escutou do Senhor: “Não me toques, que ainda não subi ao Pai”?
Na interpretação jeronominiana de longa explanação, destaca-se a ques-
tão da análise de Maria Madalena que, segundo ele, ignora a sua debilidade 
de mulher, seu erro feminino e, procurando o corpo de um executado que 
ainda vivia, cujos pés ela havia abraçado, quando ele diz-lhe: Não me toques; 
que – para ti – ainda não subi ao Pai (Epist. 120,V), atitude que, para Jerôni-
mo, demonstra que Jesus procura mostrar para ela que a carne havia sido 
transmutada em glória divina, e fazê-la deixar de procurar aproximação física, 
5 Mulher oriunda do alto extrato social romano, filha de Attius Tiro Delphidius (PLRE, I, p. 246) e 
neta de Attius Patera (PLRE, I, p. 669-670). Ambos famosos retores pagãos e sacerdotes de Apolo 
Belenus. O primeiro gravitou na órbita de Juliano, nas Gálias, conforme relata Amiano Marcelino (Le 
storie, XVIII, I, 4).
6 Segundo Arns, esta carta é fictícia. Jerônimo a teria tomado de empréstimo a Eusébio (ARNS, 2007, 
p.94). Questão que não analisamos o mérito, visto considerar que, de qualquer maneira, Jerônimo está 
fazendo exegese dedicada a uma mulher da alta sociedade.
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acreditando espiritualmente que Ele já reinava com o Pai. Assim, mesmo co-
mentando diferentes versões, Maria Madalena é apresentada como incrédula. 
Portanto, sua fé é frágil, enquanto os apóstolos não duvidam porque tem a 
fé inabalável e acreditaram na ressurreição.
Ainda nas cartas de Jerônimo, temos a menção dos mesmos passos na 
carta enviada para Princípia – a jovem que viveu com Marcela até os seus 
últimos dias. Ao fazer a exegese do Salmo 44 (Epist. 65), escrita em 397, 
esta mensagem contém uma justificativa do autor para o fato de ter muitas 
mulheres como interlocutoras: “Filha minha em Cristo, Princípia, sei que 
muitos me reprovam por escrever com frequência para mulheres e prefira o 
sexo frágil aos varões” (Epist. 65, 1). Aqui também são apresentadas algumas 
mulheres fortes mencionadas no Antigo Testamento: Miriã, irmã de Moisés; 
Raquel;  Rute; Ester; e Judite ficaram tão famosas que usaram seus nomes 
para livros sagrados. Fato que Jerônimo justifica assim: “Tudo isso, venerável 
filha, resumi brevemente  para que não se envergonhe de teu sexo”(Epist. 
65, 2). E, para finalizar o elogio ao feminino, louva as grandes mulheres 
bíblicas, usando o recurso do exemplum, exaltando também as qualidades das 
estudiosas: “Aí tens como mestras no estudo das escrituras e na santidade 
da alma e corpo, Marcela e Asela” (Epist. 65, 2).
Em outra obra, no “Comentário ao profeta Isaías”, Jerônimo distancia-se 
dos seus opositores, os quais não consideravam que Hulda, Ana e Débora 
profetizavam, ao comparar a dedicação aos estudos bíblicos entre homens e 
mulheres. Enquanto os homens se calavam sobre os problemas exegéticos, 
as mulheres os abordavam com frequência e empenho. Assim, para ele, no 
serviço de Cristo não há valor na diferença entre os sexos, mas, sim, na dife-
rença de inteligência (GIANNARELLI, 2002, p. 2). Considerando a exegese 
do Salmo 44 para Princípia, ele procura mostrar, para a jovem que dedicou a 
sua virgindade para a obra cristã, as diferentes versões de traduções, e assinala 
a frase de Jesus para Maria Madalena: Subo ao meu pai e a vosso Pai, a meu Deus 
e a vosso Deus (JOÃO, 20, 17). Sem mencioná-la, continua sua argumentação 
mostrando o sentido místico da virgindade, como casamento com Cristo. De 
qualquer maneira, podemos supor que, em João, é apresentada uma Maria 
Madalena frágil e perdida, sem consciência da ressurreição. Enquanto que 
Mateus descreve uma Maria Madalena forte e ativa. Sobre uma personagem 
assim, podemos acrescentar o diálogo epistolar entre Princípia e Jerônimo, 
quando ele traz para sua argumentação uma Maria Madalena do “estilo Mateus”:
Quiçá o leitor malicioso ria de que me entretenho com elogios de mulherzinhas. Porém, 
pensa-se nas santas mulheres, companheiras de nosso Senhor e Salvador, que lhe ajuda-
vam com seus recursos; e nas três Marias, ao pé da cruz; e em Maria, a propriamente 
Revista Caminhando v. 21, n. 2, p. 189-208, jul./dez. 2016 199
chamada “Madalena” – que, pela sua prontidão e o fervor de sua fé, recebeu o nome 
de “coroa turrita”7 e mereceu ver o Senhor ressuscitado antes dos apóstolos – então, terá 
de melhor censurar a sua soberba e não a ingenuidade com que nós medimos a virtude 
não pelo sexo, sim pelo espírito (Epist. 127, 5).
A mesma exaltação de figuras femininas, afirmando que “no serviço 
de Deus não há valor a diferença dos sexos, mas aquela do espírito”, en-
contramos em outras obras de Jerônimo, conforme mencionamos acima, na 
exaltação de figuras femininas do Antigo Testamento. De qualquer maneira, 
criar uma imagem da figura de Maria Madalena por meio da representação 
de uma coroa – uma categoria conceitual de majestade no mundo antigo, 
coloca-a em alto grau de importância no discurso, destacando-a em relação 
às outras mulheres mencionadas – parece não se constituir num discurso 
despido de elementos retóricos, que ilustra uma espécie de heroína e aquela 
que recebeu como mérito ser a primeira a ver o Salvador após a crucificação.
maria madalena sob o olhar de vários autores
Não foi incomum alguns estudiosos fundirem a figura de Maria Ma-
dalena com a de Maria de Betânia e a pecadora arrependida – descrita em 
Lucas, no capítulo 7 – o que demonstra os sermões agostinianos até Gregório 
Magno, Eusébio de Cesareia e Ambrósio propõem duas mulheres distintas8. 
Sem dúvida, esta personagem foi muitas vezes estudada, a partir da premissa 
de ter ocupado um lugar privilegiado na missão de Jesus (MATTIOLI, 1992, 
p. 54). A assimilação de duas mulheres em uma pode ser compreendida a 
partir da ideia de que Maria Madalena é seguramente uma figura que traz 
em si vários significados simbólicos, especialmente em relação ao elemento 
feminino presente nos Evangelhos. A sua identificação é bastante comple-
xa e culmina em reunir em uma única pessoa diferentes mulheres. Assim, 
Madalena identifica as várias Marias mencionadas nos diferentes textos que 
7 No texto latino genitivo singular, turritae nomen, que traduzo muito simploriamente por “coroa turrita”, 
pode ser também “coroada de torres”. Turrītus pode significar fortificado com torre, mas também 
epíteto da deusa Cibele e de Tyche (Tique), deusas assimiladas com a fortuna. Tyché portava sobre sua 
cabeça uma coroa moldada com muro da cidade com várias torres. Também é um símbolo muito antigo, 
muito provavelmente inventado pelo escultor grego Eutiques para representar a cidade de Antioquia. 
A cidade é vista como uma figura monumental feminina, sentada, com um maço de espigas na mão, 
simbolizando riqueza e abundância. A cidade é pensada como uma entidade fechada, murada ao seu 
redor, o muro ao mesmo tempo identifica e protege, ele faz o contorno de uma coroa, personificando 
a cidade como uma divindade (SCHIMIDT, 1985, p. 264).
8 De qualquer maneira, este é ainda um tema que permanece em debate. A bibliografia é significativa, 
impossível de mencionar aqui. Destacamos, contudo, o ponto de vista feminista que destaca a Marta 
que serve Jesus, a Madalena pecadora, as humildes mulheres que aparecem indiretamente nos textos, 
ofuscadas pelo discurso teológico. Vale a pena, sob esta questão, conferir MOLTMANN, 2000.
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circulavam desde o final do séc. II, como é o caso de Celso, que a citou em 
sua obra, “O verdadeiro discurso”. A maior parte da obra foi perdida. Sabe-se 
dela por meio de Origenes – que escreveu a obra “Contra Celso” para refutar 
as ideias do filósofo platônico, as quais depreciam os seguidores de Jesus 
(ORIGENES, Contra Celso, II, 44 e 55), bem como o culto dedicado a ele. 
Quando questiona quem foram as primeiras testemunhas da ressurreição, 
Celso responde com sarcasmo: “uma mulher exaltada [...] e qualquer um 
daqueles atraídos pela mesma magia”. Ou ainda: “uma única mulherzinha 
e os seus seguidores”(CELSO, 2, 55; 2,70; 3,44; 3,55). A polêmica foi recí-
proca: enquanto Celso ridiculariza o testemunho de uma “mulher histérica”, 
lamentando que Jesus e os apóstolos recolhiam “os meios de sustento de 
modo vergonhoso e torpe”, servindo-se de mulheres, Orígenes rebate que 
os filósofos da época não faziam diferente (ORIGENES, Contra Celso, I, 65).
É também Orígenes que, no seu comentário a João – mais especifica-
mente no capítulo quatro, que narra Jesus entre os Samaritanos falando com 
uma mulher (4,27) – aconselha que não devemos imitar, como frequente-
mente fazemos, o orgulho e a presunção dos apóstolos, ao desprezarem os 
simples, porque a criação proclamada estabelece a imagem e semelhança de 
Deus para todos os seres humanos (Gn. 1,26). Entretanto, assim como os 
apóstolos, esquecemos “que ele é o Deus dos humildes, o socorro dos pe-
quenos, o protetor dos fracos, o defensor dos desesperados, o salvador dos 
marginalizados”. Sobre este episódio, Mattioli (1992, p. 56) observa-se que, 
quando Orígenes menciona o passo genesíaco, é apenas para ajudar a analisar 
o episódio joanino e não pensar na questão homem/mulher, mas ele destacará 
que os samaritanos não concederam para a mulher o  agradecimento devido 
(Jo. 4, 42) por ter anunciado a verdade na sua perfeição, assim como para 
Madalena (Jo. 20, 17) não é confiada o prelúdio do contato com Cristo, que 
lhe disse: “não me toques”; enquanto que, no caso de Tomé, diz: “coloque o 
seu dedo aqui, etc.” (Jo. 20, 27). Orígenes não cria polêmica com os pagãos, 
afirmando que a indignidade do deus de Delfos se manifestou apenas pelo 
fato de ser escolhida uma mulher e não um homem como intérprete, como 
fez Celso ao denegrir os cristãos de sua época acusando a nova religião de 
ser constituída por mulheres, crianças e escravos (KRAEMER, 1993, p. 128).
Um outro intérprete de João (20,16-18) – “não me toques” – é Efrem 
que, segundo Jerônimo, foi diácono de Edessa, escreveu em língua siríaca, 
especialmente hinos, obteve tanto prestígio “que, em certas igrejas, após a 
leitura da Bíblia, liam-se publicamente suas obras” (GIROLAMO, 2000, p. 
189). Para ele, Maria Madalena, ausente na última ceia, não recebeu o último 
sacramento do corpo e do sangue de Cristo, sendo, então, privada do sinal que 
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a teria incluído entre os “amigos” mais próximos dele. Além disso, o monge 
não nega compartilhar com os discípulos a maravilha do fato de que o Filho 
de Deus conversasse com uma mulher sozinha (MATTIOLI, 1992, p. 56).
Ao analisar as mulheres dos Evangelhos, Mattioli observa que não havia 
como não reparar nas mulheres mencionadas ali, especialmente porque algu-
mas delas pareciam antecipar determinados acontecimentos, o que não havia 
como ser ignorado, devido às evidências de tantos textos que a espiritualidade 
dos comentadores patrísticos terminaram por utilizar de forma expressiva 
e frequente: os oxímoros e as antíteses, combinando engenhosamente as 
palavras contraditórias entre si e usando fartamente em uma mesma com-
posição palavras opostas. Artifícios retóricos, por exemplo, em Ambrósio, a 
fórmula do sexo feminino que duvida ou que cessa a devoção (sexus nutat, 
devotio calet ) ao analisar Lucas (23, 55-56), demonstra que as mulheres não 
conseguiram enterrar Jesus porque era sábado e elas tinham de respeitar a 
tradição. Também Agostinho, a propósito de João (20, 10-11), aponta que 
os homens se retiram e as mulheres permanecem, usando outra fórmula do 
sexo frágil, em um só lugar a emoção é mais forte (infirmiorem sexum in eodem 
loco fortior figiebat adfectus), mostrando em uma inteligente antítese que havia 
zonas de vantagem para as mulheres do Evangelho de João, e que tais zonas 
estão localizadas no plano emocional (MATTIOLI, 1992, p. 57-58).
O interlocutor que predominantemente destaca as mulheres é Jerônimo, 
conforme mencionamos anteriormente. Ele foi duramente criticado porque 
dedicava os seus livros a mulheres. Então, no prólogo do Comentário ao livro do 
Profeta Sofonias9, ele dialoga com Paula e Eustáquia e afirma que, enquanto os 
homens se calam (viris tacentibus), as mulheres profetizam: Débora, que profe-
tiza e julga (Debboram judicem pariter et propheten); Judite e Ester assassinam seus 
adversários e libertam Israel do perigo (et Judith et Esther (...) et occidisse adversa-
rios, et periturum Israel de periculo liberasse); mulheres que se silenciam como Ana, 
Isabel  (Taceo de Anna et Elisabeth) e pequenas, mas, santas mulheres (et caeteris 
sanctis mulieribus), resplandecentes como Maria, que se esconde iluminando 
(quarum velut siderum igniculos, clarum Mariae lumen abscondit). As mulheres pagãs 
(ad gentiles feminas veniam) que discutiam filosofia, como o debate de Platão 
sobre Aspásia (Plato inducit Aspasiam disputantem), Safo com Píndaro escreveu 
(Sappho cum Pindaro scribitur) e Temístia entre os filosófos gregos sapientíssimos 
(Themista inter sapientissimos Graeciae philosophatur), Cornélia que é vossa senhora 
que toda a urbis romana se espelha (Corneliam Gracchorum, id est, vestram, tota 
Romanae urbis turba miratur). Continuando, ele afirma que as histórias, tanto 
9  Tradução nossa a partir do texto original da Patrologia Migne, consultada on line, como consta na 
bibliografia.
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a grega quanto a latina, estão repletas das virtudes femininas, que exigem 
livros inteiros (Plena est historia tam Graeca quam Latina virtutibus feminarum, 
et quae integros libros flagitent). E, usando Mateus, justifica que Jesus primeiro 
apareceu para as mulheres [Dominum resurgentem primum apparuisse mulieribus 
(Mat. XXVIII, 1 et Luc.)], portanto, as apóstolas tinham sido semelhantes 
aos apóstolos (et apostolorum illas fuisse apostolas), mas, porque respeitavam os 
homens, não perguntaram (ut erubescerent viri non quaerere), visto que o sexo 
frágil já fora inventado (quem jam fragilior sexus invenera). Aqui ele se coloca 
no plano da espiritualidade, dimensão na qual a competição feminina não é 
motivo de temor, mas até estimulada, visto que, no decorrer da sua polêmica 
com seus críticos mordazes, padres e monges, ele ousará enfrentar os seus 
detratores com esta argumentação.
A posição de Jerônimo é bastante peculiar. Esta afirmação é tão contun-
dente que, no século XII, Pedro Abelardo, no seu tratado sobre a origem do 
monacato feminino, endereçado para Eloísa e as suas companheiras de vida 
religiosa, faz um estudo do monacato feminino a partir dela. Após apresen-
tar as santas mulheres do Novo Testamento, na fase apostólica, no Antigo 
Testamento e até mesmo no mundo pagão, ele adentra na tradição patrística 
e usa fartamente Jerônimo (ABELARDO, 1988, p. 112; MIRRI, 1996, p. 
88). Entretanto, mesmo com a concepção positiva em relação às mulheres, 
especialmente à Maria Madalena, digna do privilégio de testemunha primaz, 
de maneira muito engenhosa é veiculada a interpretação com farta utilização 
de recursos estilísticos de que a missão dela, de qualquer modo, deve ser lida 
à luz da ideia paulina (TIMOTEO 1, 2; 11-15): aquela de que ela não pode 
compreender sozinha o mistério da ressurreição, mesmo tendo o privilégio 
de ser a primeira a ver Jesus ressuscitado; que, da mesma maneira que a 
mulher deve aprender por meio do marido, Maria Madalena deve aprender 
por meio dos apóstolos.
Assim, Ambrósio cria um modelo tipológico calcado na ideia de que 
Maria Madalena é a nova Eva. Em sua obra De virginitate (apud MATTIOLI, 
1992, p. 61), coloca a mãe de Jesus e Madalena juntas, como “Novas Evas”, 
ambas libertadoras do sexo feminino: a primeira porque representa a ma-
ternidade virginal e a segunda por ter tido a visão do Senhor ressuscitado. 
Ainda que ela tenha sido enviada aos apóstolos para ser instruída por eles, 
reafirmando a posição ambrosiana de que o sexo feminino, pela sua incons-
tância, não merece idoneidade na pregação, que é um ofício dos homens.
Agostinho, por sua vez, várias vezes menciona que o anúncio da res-
surreição foi feito por mulheres, mas tem sempre o cuidado de não utilizar 
o termo apostólico. Este famoso discípulo ambrosiano, em seu sermão de 
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número 51, dedicado a analisar a concordância da genealogia de Jesus nos 
evangelistas Mateus e Lucas, ao justificar que a mulher é a causa da ruína, 
mas também da salvação humana, afirma:
“(...) a mulher, tornando-se mãe de Cristo, reparará o pecado por ela cometido, enga-
nando o homem. Assim, foram as mulheres as primeiras a anunciar aos apóstolos a 
ressurreição de Deus. Foi uma mulher a anunciar ao próprio marido a morte no paraíso; 
foram também as mulheres, a salvação aos homens na Igreja. Seriam os Apóstolos a 
anunciar a ressurreição do Cristo aos pagãos, mas foram as mulheres a anunciá-la aos 
Apóstolos (...) sexo que o Criador exaltaria. (Serm. 51, 2-3 apud MATTIOLI, 1992, p. 62).
Ora, vemos, então, que as diferentes interpretações, seja de Agostinho 
ou Ambrósio, quanto ao episódio que insere Maria de Madalena ou outras 
mulheres como as primeiras a verificar a ressurreição, marcam o episódio 
por meio de emoções. Elas são as testemunhas oculares que correm para 
comunicar aos discípulos, plenas de sentimentos de alegria, temor, dor, 
conforme o próprio Jerônimo registrará no seu Comentário a Mateus, a res-
surreição do Senhor. O que não podemos perder de vista é que há muitas 
diferenças entre os Evangelhos: “cada evangelista constrói a sua narrativa 
de acordo com seu contexto e comunidade, nos quais alguns elementos 
como a sexualidade, discipulado e curas são entrelaçados” (SILVA, 2006, p. 
50), e, do mesmo modo, os exegetas aqui apresentados fazem parte de um 
contexto maior em que o movimento cristão apresenta-se multifacetado e 
permeado por diferentes facções e divisões interpretativas da mensagem de 
Jesus. Não podemos esquecer que, nessa época, temos a força do arianismo, 
compondo inclusive parte da casa imperial, os novacianos, o pelagianismo, 
etc. Essas são questões muito específicas. Queremos destacar aqui que o 
ambiente proporcionou oportunidade de estudo bíblico, de consolidação de 
regras específicas próprias da Igreja de Roma. E que, para além de todos os 
debates, encontramos mulheres cultas, versadas em línguas, que patrocinam 
seus mestres espirituais e, com eles, investem na causa religiosa.
concluindo
A ressurreição de Jesus é, sem sombra de dúvida, um dos conceitos 
fundamentais da fé cristã. Aqui elaboramos uma reflexão de dois excertos 
de João e Mateus. Cada evangelista aborda a questão à sua maneira: João, 
por exemplo, dedica os capítulos 20 e 21 para narrar com alguns detalhes a 
ressurreição e as aparições de Jesus ressuscitado. A narrativa composta em 
oito partes pode ser muito brevemente resumida. Começando com Maria 
Madalena, que foi até o sepulcro; destaca a ausência dos aromas; mostra que 
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a pedra da entrada foi retirada; então, ela vai até Pedro e João para relatar 
que o corpo fora removido. Os dois apóstolos vão até lá, acreditam na res-
surreição e voltam para casa. Mas é também em João que a mesma Maria 
Madalena vê Jesus. Todavia, imagina que aquele homem seja, na verdade, 
um jardineiro. Ainda nesta passagem, os apóstolos dizem que Jesus está 
indo para o Pai. Em Mateus, encontramos uma narrativa mais curta que 
a de João, mas que, por sua vez, narra Maria Madalena que, acompanhada 
de outra Maria, vai até o sepulcro. Também nesse evangelista registra-se a 
ausência de aromas; indica a existência de um terremoto; o relato de que a 
pedra fora removida por um anjo, que diz para as mulheres que Jesus partiu 
e que os apóstolos devem encontrá-lo na Galileia. Ainda nesse episódio, os 
guardas desfalecem, enquanto as mulheres – comovidas e alegres – correm 
até os discípulos e contam o ocorrido. No meio do caminho, veem Jesus e 
relatam para os apóstolos. Naturalmente, a discrepância entre as narrativas 
evangélicas sobre a ressurreição causou e ainda causa dúvidas nos leitores e 
leitoras mais atentos, que querem saber o por que de tais discrepâncias. O 
exame cuidadoso pode revelar que cada uma das histórias “contém elemen-
tos únicos, que faltam nos outros Evangelhos. Algumas delas carecem de 
paralelos, outras atestam detalhes irreconciliáveis” (VERMES, 2013, p. 126). 
Entretanto, é possível verificar que ambos mostram a ressurreição como algo 
inesperado, uma surpresa.
Interessa-nos que uma mulher romana, de nome Marcela, oriunda de 
uma família da nobreza senatorial, em seus estudos e trabalhos exegéticos 
tenha perguntado ao seu mestre espiritual justamente sobre João (20, 17) e 
Mateus (28,9), desvelando o ambiente capaz de proporcionar um contexto 
no qual as mulheres oriundas da elite estão não apenas se convertendo à 
nova religião, mas participando de um momento histórico de transformação, 
especialmente em finais do século IV e início do século V, período que cor-
responde com a intensificação do processo de conversão para o Cristianismo 
por parte do senado de Roma.
No caso específico das mulheres oriundas deste extrato social, sabemos 
que houve uma ampla orientação, em diferentes frentes, para a constituição de 
modelos de comportamento feminino e a sua regulamentação, que passa pela 
elaboração de regras que melhor conduzem para o ideal de uma vida ascética 
para as mulheres (CONSOLINO 2006; 1989; 1986; GIANNARELLI, 1992).
Curiosamente, ocorre em uma fase que visibiliza a conversão dos ele-
mentos da alta aristocracia romana, sobretudo da parte feminina, enquanto 
que a parte masculina ainda professa a religião tradicional. Uma face desse 
contexto é o quanto a “propaganda”, a divulgação e o significado da vida 
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ascética para as mulheres foram veiculados. A questão da credibilidade da 
imagem fez com que os pensadores dessa fase utilizassem os textos sagrados 
para compor os seus tratados, cartas, exegeses, etc. Autores que procuravam 
aplicar didaticamente seu pensamento, retirando argumentos e exemplos 
imediatos da vida cotidiana, mas aliados aos textos bíblicos. Naturalmente, 
os textos, mesmo que de diferentes gêneros, utilizam recursos retóricos como 
forma de persuasão e convencimento da vida cristã como sendo de “alto 
nível”. Assim o fizeram autores como Jerônimo, Agostinho, Ambrósio, etc.
A obra de Jerônimo demonstra que ele, ao se tornar orientador espi-
ritual do grupo de mulheres formado em Roma, recebeu dessas mulheres - 
oriundas da mais alta constituição social romana – recursos para a elaboração 
de sua obra por meio de instituições tradicionais do mos maiorum romano: o 
patronato e o evergetismo. Como estabeleceu uma rede de relações bastante 
forte com mulheres, não é raro encontrar em diferentes passagens de sua 
obra elogios ao elemento feminino, mesmo que em determinados momentos 
o discurso com função retórica proporciona certa inversão, trazendo no texto 
diversos níveis de organização, criando uma unidade textual, mas mensa-
gens às vezes desconexas entre si. Acima tentamos demonstrar, a exegese 
que Jerônimo faz dos evangelistas, atendendo a uma questão de Marcela, 
que insere a figura feminina de Maria Madalena como testemunha primeira 
da ressurreição. E, depois, ele ainda trata dos mesmos trechos bíblicos ao 
responder outra viúva, Hedíbia, e à virgem Princípia, jovem que vivia no 
convívio de Marcela. Ele responde por meio de uma análise retórica e, de 
modo muito sorrateiro, fornece os critérios delimitadores de certa “unidade 
textual”, mesmo que os evangelistas se contradigam entre si. Além disso, 
em outra obra, releva o papel das mulheres nos estudos bíblicos, mas deixa 
transparecer a ideia de que o que vale para a mulher é, realmente, o código 
paulino. Enfim, Jerônimo elabora um exemplo feminino de acordo com 
as Escrituras: o texto sagrado é utilizado de modo a criar uma imagem 
representativa para dar forma à vida das mulheres. Por outro lado, cria um 
elemento interpretativo para ser lido por um público mais amplo e, mesmo 
reconhecendo a sabedoria e capacidade de Marcela na exegese bíblica e nos 
estudos de tradução, ele reitera que ela preferia ser humilde e aceitava plena-
mente a advertência paulina: “Não permito que a mulher ensine, e [Marcela] não 
queria dar a impressão de que desafiava o sexo viril e também a sacerdotes 
e bispos que a consultavam sobre pontos obscuros e ambíguos” (Epist. 
127,7). Mesmo sem saber precisamente sobre as mulheres, temos retratos, 
representações elaboradas em moldes retóricos com objetivos específicos, 
mas que não deixa de entrever uma breve sombra feminina.
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